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COMENTARIOS HERMENÉUTICOS A GÉNESIS 2-3 


Los relatos de la creación y de la caída (Gn 2,4b-3,24) han ejercido siempre una gran 
fascinación en el lector, pero al mismo tiempo han planteado enormes problemas de 
interpretación. Hoy sabemos que esta página del Génesis no pretende contestar a la 
pregunta sobre cómo apareció el hombre en la tierra, sino que apunta a las cuestiones 
del significado de la existencia y del origen del mal. Desde el punto de vista 
hermenéutico en el que sitúa, el autor del presente artículo considera el relato como 
una etiología que explica el origen y la causa de la situación actual de la humanidad y 
le invita a retornar a los orígenes, o sea, al plan original de Dios sobre ella. 


Uberschattet vom Baum der Erkenntnis. Hermeneutische Anmerkunge zu Genesis 2-3. 
Internationale Katholische Zeitschrift - Communio, 20 (1991) 294-304 


"El que se sube a una barca y rema mar adentro no sufre mientras tiene cerca la costa. 
Pero, si, arrastrado a alta mar, tan pronto se ve en la cresta de la ola como en la 
profundidad del abismo, el miedo y la angustia atenaza su espíritu por haber confiado 
tan frágil embarcación a un mar embravecido. Algo así nos acontece a los que, escasos 
en méritos y débiles de espíritu, nos aventuras en el inmenso mar de los misterios". La 
experiencia de Orígenes (In Genesim homiliae, 9,1) es compartida hoy por el exegeta 
que se atreve con los primeros capítulos del libro acaso más analizado y comentado de 
toda la Biblia. A la enorme cantidad de esos materiales hay que añadir el volumen 
inmenso que representan las cosmologías y cosmogonías del antiguo Próximo Oriente, 
con sus elementos míticos, que "desmitificarían" la Biblia. La exégesis de esos 
capítulos, iniciada ya en el NT (véase Rm 5,12-21; 1 Co 15,21-22), intenta abrir 
sie mpre nuevos caminos para interpretar su mensaje original. 


Un díptico: luces y sombras 


Esta sección (Gn 2,4b,-3,24) se atribuye comúnmente al yahvista* (J: siglo X a.C.). 
Examinada más de cerca, vemos que está integrada por elementos muy diversos y no 
siempre compatibles (el curso de los ríos en 2,10-14 y la doble descripción de la 
expulsión del paraíso en 3,23 y 3,24). Sin olvidar la reiterada referencia a la antigua 
tradición semítica del "árbol de la vida", en la que el yahvista dejó su impronta, al 
entenderla éticamente como el "árbol del conocimiento del bien y del mal". 


Los dos capítulos forman un díptico de características contra puestas: una parte está 
llena de luz y de color; en la otra, de tonos oscuros, dominan los trazos fuertes y 
dramáticos. En ambas un mismo protagonista: el hombre, en hebreo ha-'adam. El autor 
cuenta una "historia", como si se tratase de un individuo. Pese a ello, teniendo en cuenta 
la presencia del artículo (ha) y la total refractariedad del genio semítico de la lengua a 
todo tipo de abstracción, hemos de traducir a nuestras lenguas con la expresión el ser 
humano. 


Con tener una extensión distinta, ambas escenas coinciden en estar montadas sobre tres 
niveles relacionales contrapunteados. 
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La primera escena 


Gn 2 traza el plan divino al que apunta la creación. En el centro, el hombre, presentado 
en sus tres relaciones fundamentales con el mundo externo. Una primera relación 
vincula al hombre con Dios, mediante la neshamah. El vocablo, vertido corrientemente 
como "aliento de vida", posee un significado más rico. Proverbios nos lo define así: "El 
espíritu humano es lámpara del Señor que sondea lo íntimo de las entrañas" (20,27). Se 
trata, pues, de la capacidad de penetrar en el misterio de la conciencia, de la 
predisposición a la introspección. No en balde se reserva neshamah exclusivamente a 
Dios y al hombre, mientras ruaj (espíritu de vida) se aplica también a los animales. 
Aunque la idea de "animación", tal como la consagró la tradición tardía, no está en el 
horizonte inmediato de la antropología bíblica, no obstante, aquí constituye el meollo de 
la palabra. Entre Dios y el ser humano existe, pues, un estrecho nexo, un "aliento" 
común de hondo significado teológico. Nada extraño que, al fresco de la tarde, se 
presente Dios en el jardín para conversar (3,8). 


La segunda relación es con el cosmos. Para simbolizarla, el hombre recibe de Dios dos 
tareas. La primera es la de "cultivar y guardar el jardín" (2,15). Ya en 2,7 el ser humano 
había quedado ligado a la tierra mediante el símbolo del alfarero, idea que remite a las 
antiguas cosmologías orientales. Esa relación se precisa ahora con las actividades típicas 
del homo faber, un tema recurrente de la literatura sapiencial (Sal 104,23; Jb 28,1-11). 
No deja de ser interesante que los términos hebreos correspondientes a "cultivar" y 


"guardar" signifiquen también "cumplir" y "guardar" (la Ley, la alianza). 


La segunda tarea consiste en poner nombre a los animales. Sabemos que en Oriente el 
nombre constituye la clave oculta de la realidad, que esconde su sentido y su misterio. 
Poner nombre a algo equivale a tener poder y autoridad sobre ello. La literatura 
sapiencial clásica solía enumerar animales y objetos, porque estaba convencida de que 
así, por inducción, se podía llegar a principios universales. Así pues, en el Génesis el 
hombre, más allá de su condición de trabajador, es definido como "científico" y artífice 
del cosmos. Por esto la "nada" es descrita al comienzo del pasaje (2,4b-5), no sólo 
mediante la imagen de la falta de lluvia y de vegetación (en 1,2 le corresponde el "caos" 
como imagen del desierto), sino también por el hecho de que "no había ser humano que 
cultivase (...) y regase" (2,6). 


Pero al final de ese primer día de trabajo el homo faber et technicus todavía no estaba 
completo. Uno sólo se hace hombre definitivamente mediante la tercera relación 
fundamental expresada en hebreo por ke-negdó, que indica un ser del mismo rango e 
incluye el sentido de "socio". Así, el ser humano se relaciona con sus semejantes. Esa 
relación queda simbólicamente tipificada en la unión amorosa con la mujer (2,21-25). El 
diálogo con las cosas es descendente y posee un significado subordinado; el diálogo con 
Dios es ascendente y trascendental; el diálogo con los semejantes es horizontal e 
inmanente. La "igualdad" en la relación con los semejantes se expresa con los símbolos. 
Uno es la costilla. Ya en sumerio el ideograma ti tenía un doble significado: costilla y 
vida. El significado de la imagen es el de la comunidad carnal y, por consiguiente, 
existencial, de ambos seres humanos. Si uno es consciente del valor que el cuerpo posee 
en la cultura semítica como signo comunicativo, podrá comprender el significado que 
tiene "costilla", tal como aparece en el canto amoroso de 2,23: "Por fin esto sí que es 
hueso de mi hueso y carne de mi carne”. 
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El otro símbolo se expresa con la asonancia entre ' ish (hombre) e 'ishshah (mujer). 
Aunque ambas palabras remiten a raíces etimológicas distintas, fonéticamente pueden 
considerarse como el masculino y el femenino de la misma palabra. Entendidas así, 
sugieren una complementariedad en la unidad del ser y en la bipolaridad de los sexos. 
Hombre y mujer son, pues, "una carne" o en el acto corporal y espiritual del amor, o, 
como quiere von Rad, en el hijo que nacerá de los dos. Ya la tradición judía acentúa esa 
identidad en la diferencia: "en el amor entre hombre y mujer coinciden uno y dos". 


La tradición sapiencial 


El triple nivel relacional que acabamos de señalar en la primera escena nos ha sido 
legado también por la literatura sapiencial. Esta nos puede facilitar el nexo de unión 
entre las dos partes del díptico. Con esto aludimos al "árbol del conocimiento del bien y 
del mal", que en la segunda escena posee un rol decisivo. El "árbol de la vida" 
constituía un símbolo clásico de las antiguas cosmologías y es generalmente imagen de 
la inmortalidad (así en la epopeya de Gilgamesh). Por el contrario, para la tradición 
yahvista lo fundamental es el otro árbol, desconocido en Mesopotamia. El simbolismo 
del "árbol plantado" remite a la sabiduría (Sal 1,3; Si 24,12-17). Es imagen de la vida. 
En la Biblia el "conocimiento" no es sólo un acto intelectual, sino que tiene 
componentes voluntarios y afectivos. Se trata de una toma de conciencia, de una 
decisión fundamental en el sentido más auténtico de la palabra. "Bien y mal" 
constituyen los dos polos de la realidad, moralmente considerada. 


Está claro que el que, dando el esquinazo a Dios, coge del fruto de este árbol, quiere 
decidir por sí mismo lo que está bien y lo que está mal. Al rechazar el proyecto de Dios, 
el ser humano se constituye en juez sobre la moral. Ahí está la raíz última del pecado en 
su forma más radical. Su consecuencia es la muerte en su significado más pleno de 
muerte física y muerte espiritual, que marca la separación del Dios de la vida. 


La segunda escena 


En Gn 1-11 la tradición yahvista gira en torno al binomio "transgresiórcastigo”, una 
variante de la teoría de la retribución, tan característica de la literatura sapiencial. El 
relato de Caín y Abel que viene a continuación (4,3-16) sigue el mismo esquema, que se 
repite luego en los fragmentos yahvistas del diluvio (6-8) y en el episodio de los hijos 
de Noé (9,20-27). Cierra la serie el relato de la torre de Babel (11,1-9). En Gn 3 la 
dicotomía pecado-castigo se desarrolla según el modelo de un proceso. Inmediatamente 
después del delito, viene la intervención de Dios (3,9-10) y el consiguiente 
interrogatorio (3,11-13). A la exposición del triple veredicto de culpabilidad (3,14-19) le 
sigue la ejecución de la sentencia (3,20-24). 


En el marco del triple veredicto se reproduce la temática de la triple relación, esta vez 
en negativo. Al querer ser "como Dios" y decidir, como él, el bien y el mal, el ser 
humano pone en marcha un programa que difiere totalmente de la idea que Dios se 
había hecho. El triple veredicto pone coto, de una forma tan enérgica como objetiva, a 
esa osadía del ser humano. Sin descender, de momento, a los detalles del programa, 
importa primero examinar el delito, el "pecado original", imagen primigenia de la 
pecaminosidad humana, que radica en la libertad que mete mano en el árbol del 


GIANFRANCO RAVASI 


conocimiento. El autor quiere, pues, dar respuesta a la siguiente pregunta: ¿de dónde 
procede el mal moral? ¿cuál es el origen del pecado? Se trata de un "planteamiento 
etiológico*", que pretende descubrir la causa, el origen de la culpa humana. 
Narrativamente, el tema se presenta como la historia de una seducción con todas sus 
malas artes y sus consecuencias. Impacta el paralelo de Pr 7. 


Entra en escena un nuevo personaje: la serpiente. En la tradición judía y cristiana tardía 
se la identifica con Satán, que impulsa nuestra libertad a opciones falsas y perversas. 
Así leemos: "La muerte entró en el mundo por la envidia del diablo y sus partidarios 
pasarán por ella" (Sb 2,24). Ap 20,2 identifica "el dragón, la serpiente primordial" con 
el diablo o Satanás. Sin embargo, en nuestro texto este símbolo posee otro significado. 
En el antiguo Oriente, por mudar fácilmente su piel, la serpiente era símbolo de la 
juventud, la inmortalidad y la fecundidad. No es extraño que se metiese 
subrepticiamente en los cultos idolátricos, que tan persistentemente fascinaron a Israel. 
Finalmente era posible experimentar a Dios en algo concreto. En una cultura de 
agricultores y pastores se consideraba a los hijos, las crías de los rebaños y las primicias 
de las cosechas como semillas que Dios habría lanzado de lo alto a la vida o a la tierra. 
El tentador por excelencia es, pues, el ídolo. Y el pecado consiste justamente en ponerse 
uno mismo en el lugar del Dios viviente. Pero, como se deduce de Gn 3, 1, la serpiente 
era símbolo también de la sabiduría. 


Un diálogo insidioso 


El relato bíblico presenta la caída del ser humano en forma de diálogo entre la serpiente, 
la mujer y el hombre. La provocación con la que arranca la serpiente es ciertamente 
alevosa, pero hace su efecto: Dios no ha vedado todo árbol, no ha cerrado el paso a 
todas las libertades, sino sólo a la libertad que atañe a los valores morales: ha prohibido 
el paso al árbol del conocimiento. Como se deduce de su respuesta en 3,2-3, la mujer es 
consciente de esto. Pero, tras la nueva intervención de la serpiente, se vislumbra la 
posibilidad de una ruptura con Dios, desafiándole respecto al único mandato 
fundamental. Lisonjeándole, la serpiente lanza la idea de que la postura de Dios revela 
una envidia absurda y hostil: "Dios sabe perfectamente que, en cuanto comáis de ese 
árbol, se os abrirán los ojos y seréis como Dios, versados en el bien y el mal" (3,5). Esto 
es el pecado: un acto de rebelión por el que el ser humano usurpa el puesto de Dios y se 
arroga su sabiduría, divinidad y poder sobre el bien y el mal. 


El negativo de la triple relación 


Pasando por alto el veredicto sobre la serpiente, empalmamos con el tema de la triple 
relación abordado ya en Gn 2. 


1. El tema de la relación hombre-mujer se reasume en el veredicto de la mujer (3,16). 
Dos símbolos expresan el deterioro de esa relación después de la caída. La auténtica 
fuente de vida y alegría -el alumbramiento- quedará en adelante transido de dolor (véase 
Is 26,17; Jn 16, 21). Y esto es signo de la conflictividad que surcará la sexualidad y toda 
relación humana. Esto no significa de ningún modo que engendrar hijos sea un castigo. 
Se trata de una forma gráfica de presentar la idea de que el mal se ha metido de rondón 
en el ámbito maravilloso de la vida humana. La segunda expresión simbólica expresa 
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todavía con más fuerza la ruptura de la armonía de la pareja que antes era "una carne": 
el impulso que rige la atracción sexual ("el deseo”) se convierte en dominio (3,16). El 
verbo hebreo empleado aquí para indicar el "dominio" del hombre sobre la mujer se 
aplica corrientemente a reyes, tiranos y potentados. Ya no existe el diálogo amoroso, 
sino una relación de poder y posesión. 


2. La ruptura de h relación de la humanidad con el cosmos queda de manifiesto en el 
veredicto sobre el hombre (3,17-19). La crisis se desarrolla en dos partes. En la primera 
el autor alude a la relación de la humanidad con la tierra apuntada en 2,7. Esta vez la 
humanidad experimenta el lado más bien negativo de la creación: muerte y sheol (en el 
AT "polvo" es a menudo sinónimo de "mundo inferior”; véase Qo 3,19-20; 12,7). En la 
segunda, alude el autor a las actividades del homo faber. Lo que originariamente era 
"cultivar y guardar” se convierte ahora en trabajo alienador, cuyo objetivo es la 
supervivencia. El autor lo experimentó en su tiempo en el desierto de Judá. Nosotros 
hoy lo hemos presenciado en las catástrofes nucleares y en la destrucción del medio 
ambiente. 


3. El tercer nivel aborda la ruptura de la relación con Dios expresada con la expulsión 
del paraíso (3,23-24). Dios se niega a conversar con el ser humano y le aleja de sí. Se 
retira a su mundo, custodiado por querubines, seres espirituales que en forma mitad 
humana mitad animal servían de ornato en los templos y palacios de la antigua 
Mesopotamia. La "espada llameante" simboliza la ruptura total. La humanidad está 
ahora separada de Dios. La intimidad con Dios pertenece al pasado. La autodivinización 
y la hybris (desmesura) no ha sublimado al ser humano, sino que lo ha hundido. Pero el 
amor de Dios no se ha extinguido. En 3,21 se dice que "hizo pellizas para el hombre y la 
mujer y se las vistió". En Oriente vestir a los miembros del clan era responsabilidad del 
cabeza de familia. Dejando de lado cualquier referencia al origen del vestido, el autor 
dibuja un gesto paternal, lleno de amor, de Dios. 


Balance hermenéutico 


Es claro que, mientras el texto sigue el modelo de un relato histórico, hay trazos ocultos, 
pero inequívocos, de la tradición sapiencial y estará subyacente un objetivo "teológico- 
filosófico". Los elementos inspirados en la literatura sapiencial son numerosos: el 
símbolo del árbol; la forma "gnoseológico'- moralista de abordar el problema del bien y 
del mal; la "astucia" de la serpiente; el "poner nombre" a las creaturas, que se ajusta al 
talante enciclopédico de la tradición sapiencial; las distintas artimañas; el mapa 
hidrográfico de los cuatro ríos; las grandes preguntas sobre el mal, el dolor, el conflicto 
y la muerte; el tema de la tentación, en especial respecto a la idolatría; la misogignia 
característica de la tradición sapiencial (Pr 5;7; Qo 7,25-29; Si 42,9-14); el recurso a un 
protagonista universal como ha-'adam y no a una figura aislada, como podía ser Israel, 
etc. El yahvista procede inductivamente: parte de la situación actual en la que la 
humanidad está separada de Dios, la relación entre los seres humanos es hostil y la 
humanidad se muestra incapaz de administrar el mundo. 


Así se abre una dimensión más amplia en nuestro díptico: la dimensión de la etiología* 
metahistórica. De hecho, se trata de reconstruir las causas y el origen de la situación 
actual de la humanidad. Bajo el influjo ostensible de la literatura oriental, esto se realiza 
remontando "genealógicamente” hacia un arquetipo que sintetiza en sí todas las etapas 
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sucesivas. En este sentido hablamos de un procedimiento metahistórico. Pues el análisis 
no prescinde de la historia, sino que más bien la comprende en su estructura radical y 
permanente. Gn 2-3 no son históricos en el sentido de "facticidad", sino en sentido 
global y estructural: trazan el perfil de una experiencia que atraviesa toda la historia, 
remontando a sus orígenes y mostrando su continuidad en la genealogía humana. 


Aunque este análisis se ajusta a un modelo antropológico y cosmológico, no apunta a 
ningún objetivo biológico, antropológico, "científico" o cosmológico, sino que posee 
únicamente una pretensión teológica. El texto no pretende responder a preguntas así: 
¿cómo surgió el hombre? ¿cómo se constituyó la materia? ¿cómo concebir el origen del 
cosmos y de la humanidad? A donde el texto apunta es a los siguientes planteamientos: 
¿cuál es el sentido del hombre dentro del universo? ¿cómo definir la existencia humana? 
¿qué significa finitud, culpa, mal? Juan Pablo 1I ha repetido varias veces en sus 
alocuciones de los miércoles que el relato "es ante todo de naturaleza teológica y lleva 
en sí una fuerte carga metafísica". Entre otras cosas, el texto contiene una serie de finas 
alusiones a la teología de la alianza: el binomio "cultivar- guardar" significa también, 
como queda dicho, "cumplir y guardar" (la alianza, la Ley); a la orden dada a Adán le 
corresponde la Ley, en especial el decálogo; el tema de la tentación y el pecado se 
aborda de nuevo en muchos relatos que giran en torno a Jacob-Israel. Y el triple 
dictamen contiene fórmulas que recuerdan la maldición de la desobediencia (Dt 28). 


A la luz de lo que hemos expuesto, queda claro que los problemas suscitados por el 
evolucionismo y el poligenismo están fuera de lugar. El texto arcaico del Génesis se 
remite a la comprensión cosmológica de su tiempo, marcada por la idea de la 
inmutabilidad y el monogenismo. Sin embargo, el objetivo del texto es otro: explicar la 
originalidad del ser humano, iluminar el misterio de su libertad y de su pecado, 
concretar sus relaciones fundamentales. Todo él está orientado -afirma Juan Pablo II- a 
que, "desde el primer momento de su existencia, el hombre, en la búsqueda de sí mismo 
y de su propia identidad, se ponga cara a cara con Dios". Respecto al modelo 
antropológico y cosmológico, ya Agustín advertía en el De Genesi ad litteram: "En 
ninguna parte del Evangelio se lee que el señor haya dicho: os envío al Paráclito para 
que os explique el curso del sol y de la luna. Él quería formar cristianos, no 
matemáticos". Precisar el estado de la cuestión tanto respecto al texto bíblico como a la 
investigación científica hace posible un diálogo entre ciencia y fe, libre de 
conflictividad y de polémica, y respetuoso con la responsabilidad de cada uno. 


Una última observación respecto a Gn 2. El pensamiento del autor bíblico está inspirado 
protológicamente. Por el planteamiento etiológico, ha de situar tanto el plan de Dios 
como el "pecado original” arquetípico al comienzo. En realidad, el plan de Dios es en sí 
trascendente y representa un modelo que el hombre histórico ha de actualizar. Desde 
esta Óptica, ese modelo es también escatológico. A ello se refiere no sólo el famoso 
pasaje "mesiánico" de Is 11,1-9, que utiliza el simbolismo de Gn 2, sino también la 
reflexión paulina sobre Cristo como segundo Adán. La humanidad pecadora rechazó el 
plan de la armonía y la plenitud que Dios le proponía. Ahora se la invita a la conversión. 
La liberación definitiva llegará cuando, siguiendo el ejemplo de Cristo, se concluya de 
nuevo la alianza entre el ser humano y Dios, entre el ser humano y la creación y entre el 
ser humano y su semejante. Es así como se establecerá el Reino de Dios y el imperio de 
la justicia. 


Tradujo y condensó: MARTUS SALA 


